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			Introducción

			Primer diálogo entre Grecia y la India

			El Milindapañha (Las preguntas del rey Milinda) es una obra insigne de la literatura buddhista, única en su especie. El libro nos presenta un debate filosófico entre un rey griego, Milinda, y el monje buddhista Nagasena, que finalmente se impone a su adversario heleno. Aunque no contiene la palabra directa del Buddha, esta obra goza de una autoridad cuasi canónica en muchas tradiciones buddhistas, e incluso fue incorporada al canon pali del Sexto Concilio.1

			Ciertos anacronismos en la recensión en pali demuestran que el Milinda no puede ser tratado como un documento histórico. Por ejemplo, en el relato introductorio el rey Milinda debate con maestros que aparecen ya en los diálogos del Buddha, como Púrana Kassapa, que teóricamente llevaría ya tres cientos años muerto. A pesar de ello, el marco narrativo de la obra tiene cierto fundamento histórico. En el libro se nos dice que Milinda reinaba en la ciudad de Ságala (actual Sialkot) en la región de Bactria. El nombre indio Milinda se ha identificado con el griego Menandro. En efecto, existió en el reino indogriego de Bactria al menos un rey llamado Menandro. Lo más probable es que hubiera dos monarcas con este nombre. Nuestro Milinda correspondería, al menos en el imaginario buddhista, a Menandro II el Justo (Dikaios), que reinó en el s. i a.C. Más allá del nombre, es imposible determinar la historicidad de la figura de Milinda. Por la numismática y restos de ofrendas votivas con inscripciones, sabemos que Menandro de Bactria simpatizó con las comunidades buddhistas. Los buddhistas de toda Asia, por su parte, atesoraron en su memoria colectiva el nombre de este rey heleno como un patrón de la comunidad.

			Desde la obra de William W. Tarn The Greeks in Bactria and India (1938), se ha especulado sobre la influencia y la impronta griega en el Milinda, especialmente por sus parecidos con los diálogos platónicos. Tarn conjetura que el texto original del Milinda habría sido escrito en griego. Esta tesis está hoy descartada por la comunidad académica. A pesar de ello, el lector sabrá encontrar paralelismos entre el estilo del Milinda y el de los diálogos platónicos, especialmente en el carácter inquisitivo y sagaz del rey Milinda, que debate como un verdadero sofista. A diferencia del Sócrates platónico, sin embargo, Milinda no parece tener una doctrina propia. Su fuerte es el ataque a la doctrina contraria. Es lo que en la filosofía india se conoce como un vitaṇḍin, que etimológicamente vendría a describir a la persona que simplemente se limita a castigar al adversario dialéctico, sin proponer una alternativa propia.

			Lejos de la dicotomía más bien simplista sobre si el Milinda representa una cultura griega o india, Vasil’kov y Baums han demostrado que la cultura de Gandhāra en los tiempos de influencia helénica es ambas cosas a la vez. Sobre el autor del Milinda, Baums afirma:

			
				«[Q]uiso elaborar un texto para convertir a una audiencia que no era ni india, ni griega, sino parte del crisol cosmopolita de Gandhāra; una población lo suficientemente indianizada como para sentirse atraída por la forma literaria de Las preguntas, lo suficientemente helenizada como para quedar persuadida con su estilo griego de argumentación, y lo suficientemente mundana como para identificarse con el proceso de conversión al buddhismo de un soberano de Gandhāra que era extranjero». (Baums 2018: 42)

			

			El debate se plantea como un interrogatorio del rey a Nagasena. Le pide definiciones concretas de conceptos cardinales de la doctrina. Le señala contradicciones en la literatura canónica. El rey Milinda pone a prueba a Nagasena, pero este es capaz de responder exitosamente. Nagasena brilla dialécticamente por su uso combinado de lógica inferencial y los símiles ejemplificadores. Como es común en la tradición india, el perdedor del debate se convierte en discípulo del vencedor, y es por ello que Milinda acaba cediendo el trono a su hijo y se convierte en monje discípulo de Nagasena. De esta forma el debate se convierte en una herramienta para futuros defensores de la enseñanza del Buddha. Más allá de esta justificación interna, para el público moderno la obra ofrece una introducción amena y clara a las doctrinas del buddhismo temprano.

			Autoría y estructura de la obra

			No se conoce el autor del Milinda. La recensión en pali que traducimos es problemática desde varios puntos de vista. En primer lugar, no es la versión original. El núcleo de la obra se escribió seguramente en gandhari o en otro dialecto de la región. Es muy probable que la versión original perteneciera a una escuela buddhista de mayor implantación en la región, como la Sarvastivada o la Dharmaguptaka. Están documentadas también recensiones del Milinda en chino. Existen, por otro lado, referencias al mismo diálogo en una versión tibetana perdida, y menciones a un cierto Nagasena en manuscritos en gandhari, aunque no está claro si tienen relación directa con nuestro Milinda.

			En cuanto a la versión en pali, es claramente producto de labores editoriales de varios autores o editores. No sabemos exactamente cuándo se cerró la recensión del texto que aquí traducimos, pero fue con toda probabilidad alrededor de los tiempos del gran erudito y escoliasta Buddhaghosa (s. v d.C.), que cita el Milinda como autoridad. Las investigaciones recientes de Eng Jin Ooi evidencian la complicada recepción manuscrita del Milinda en la esfera cultural pali y theravada. Añádesele a todo esto que el Milinda cita textos canónicos que no encontramos en el Tipiṭaka pali y que Buddhaghosa cita pasajes del Milinda que tampoco aparecen en nuestro Milinda.

			La complejidad de la transmisión manuscrita se revela ya en el propio prefacio de la obra. En él se nos ofrece un índice de contenidos que no casa con el texto de los manuscritos. Asimismo, el lector descubrirá ciertas redundancias en los diálogos. La misma pregunta puede aparecer en dos secciones distintas, con ciertas diferencias. La última sección está incompleta si tomamos como referencia el índice que da comienzo a la propia sección. Todas estas incongruencias demuestran que el Milinda es una composición a partir de retales.

			El Milindapañha y el Kathāvatthu

			Una cuestión fundamental cuando hablamos del Milinda es su relación con el Abhidhamma, es decir, la tradición escolástica más temprana. En el libro primero, cuando se narra el trasfondo kámmico del encuentro entre el rey griego y el monje indio, el narrador describe el encuentro como un momento providencial en la historia de la doctrina. Se compara el Milinda al Kathāvatthu (Disputaciones), una de las siete obras del Abhidhammapiṭaka en pali. El Kathāvatthu, según la tradición theravada, refleja un debate, quizás legendario, entre el maestro Moggaliputta Tissa Thera y los buddhistas heterodoxos durante el reinado del emperador Asoka Maurya (s. iii a.C.):

			
				«[N]uestro Bienaventurado profetizó la llegada de estos dos: “Así como apareció Moggaliputta Tissa Thera, pasados quinientos años de mi nibbana definitivo aparecerán estos dos. Valiéndose de preguntas y respuestas, de símiles y razonamientos, analizarán, despejarán y desentrañarán las sutilezas del Dhamma y el Vinaya que yo he enseñado”».

			

			Este paralelismo se confirma en el relato biográfico de Moggaliputta Tissa en la literatura escolástica del Vinaya,2 pues la biografía de Tissa como joven prodigio es un calco de la biografía del pequeño Nagasena en el Milinda. A ojos de la tradición escolástica theravada, el Kathāvatthu y el Milindapañha son obras gemelas, ambas representan la tradición ilustrada del Abhidhamma. En otras palabras, ambas se describen como debates en los que las opiniones erróneas, las desviaciones de la doctrina, son refutadas y la luz prístina de la enseñanza del Buddha recobra su esplendor. La diferencia fundamental entre estas dos obras es que el Kathāvatthu trata disputas entre buddhistas, mientras que el Milinda es un debate con rivales externos a la doctrina.

			Sobre esta edición

			Esta es la primera traducción integral del Milindapañha del pali al español. Como traducciones de referencia hemos tenido sobre todo la traducción inglesa de I. B. Horner, especialmente por su erudición y referencias, y la francesa de Edith Nolot, por su claridad a la hora de resolver pasajes difíciles. En cuanto al texto en pali, nos hemos basado principalmente en la edición de Trenckner para la Pali Text Society y la edición birmana del Sexto Concilio, dando prioridad a la segunda. Hemos renunciado a los diacríticos para facilitar la lectura a quienes no están familiarizados con la transliteración académica: p. ej. no escribimos Nāgasena, sino Nagasena. También hemos intentado mantener el aparato de notas lo más conciso posible. Palabras como karma y nirvana las hemos mantenido en su versión pali: kamma, nibbana. Las citas de fuentes canónicas siguen la nomenclatura del Critical Pali Dictionary (https://cpd.uni-koeln.de/intro/vol1_epileg_abbrev_texts). Además, DOP = A Dictionary of Pali, de Margaret Cone (Pali Text Society, vol. I 2001, vol. II 2010, vol. III 2020: https://gandhari.org/dictionary?section=dop). La presente no es una traducción académica, sino una primera versión de la obra en lengua española. El objetivo principal es hacerla accesible al público hispano en general, sin renunciar a ciertas peculiaridades de estilo, como las repeticiones y algún que otro tecnicismo buddhista.
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				Evitar el trato con necios, frecuentar a los sabios

				y honrar a quienes lo merecen: no hay fortuna mayor que esta.
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			I. Vidas pasadas (pubbayoga)

		
	
		
			Prefacio

			[1]

			
				namo tassa bhagavato arahato sammāsambuddhassa
			

			Honor al Bienaventurado, al Arahant, al perfecta y completamente Despierto

			1.

			
				«Milinda, rey de la gloriosa ciudad de Ságala,

				fue al encuentro de Nagasena, como el Ganges al océano.

				El rey formuló sagaces preguntas sobre diversas cuestiones a Nagasena,

				cuya versátil elocuencia era una antorcha destructora de tinieblas.

				Tanto las preguntas como las respuestas están cimentadas en el sentido profundo, llegan al corazón, son gozosas de escuchar y despiertan admiración y asombro.

				El discurso de Nagasena se sumerge en las aguas profundas

				del Abhidhamma y del Vinaya, y con la poderosa red del Sutta

				recoge una abundante pesca de símiles y silogismos.

				Aquellos que aspiráis al conocimiento,

				alegrad vuestros corazones y escuchad estas preguntas

				sagaces que permiten despejar toda duda».

			

			2. He aquí lo que se dice:3

			«Existe entre los griegos una ciudad llamada Ságala, repleta de mercados, rodeada de hermosos ríos y montañas. Un lugar de tierras apacibles, provisto de santuarios, jardines, bosques, lagos y estanques de lotos; una bella ciudad con sus ríos, montañas y vergeles, planificada por sabios arquitectos, que estaba libre de opresión tras haber doblegado a enemigos y rivales. Disponía de muchas y variadas fortificaciones, torres de vigilancia y castillos. Lucía un pórtico soberbio y una muralla de blancas paredes rodeada por fosos profundos. Era una ciudad de vías bien trazadas, plazas y cruces de caminos, con un mercado interior ancho y extenso, variopinto, pletórico de admirables mercancías. Era una urbe embellecida por doquier con centenares de casas de caridad para los más necesitados, adornada con cien mil mansiones cuyo esplendor rivalizaba con las nevadas cumbres del Himalaya. Rebosante de elefantes, caballos, carros e infantes, la ciudad de Ságala era frecuentada por multitudes de hombres y mujeres de bella apariencia y estaba poblada por gentes de todos los rincones del país, ya fuesen guerreros, brahmanes, mercaderes o siervos. También, proliferaban en aquella ciudad comunidades de ascetas y brahmanes, pues los hombres sabios encontraban en ella un hogar estable. En los mercados de Ságala se podía hallar todo tipo de telas, como la seda de Benarés o los hilados de Kotumbáraka. Los aromas de las profusas y atractivas tiendas de flores y fragancias perfumaban la ciudad, repleta de tesoros apetecibles. Había innumerables tiendas con vendedores de objetos fascinantes: monedas, plata, oro y cobre, así como piedras preciosas, una resplandeciente cámara de tesoros cargada de riquezas y grano. Ciertamente, era una ciudad con capital y recursos abundantes, con graneros llenos y una vasta provisión de comida y bebida, pues, además, gozaba de una rica variedad de alimentos para comer, masticar, relamer, beber y degustar, y de una perenne cantidad de grano. Por todo ello, Ságala era considerada la viva imagen de la divina ciudad de Alakamandá en Uttarakuru».4

			En este punto, debemos detenernos un momento para explicar las acciones pasadas de ambos personajes: Milinda y Nagasena.

			La narración se va a dividir en seis partes:

			
				(1) La conexión con el pasado.

				(2) Las preguntas del rey Milinda.

				(3) La preguntas sobre las características distintivas.

				(4) Los dilemas.

				(5) Las preguntas por inferencia.

				(6) Las preguntas por símil.

			

			La parte que se refiere a Las preguntas de Milinda, se divide en dos secciones:

			
				(2.1) Las preguntas sobre las características distintivas.

				(2.2) Las preguntas para despejar la confusión.

			

			A su vez, la parte denominada Los dilemas consta de dos secciones:

			
				(4.1) Sección mayor.

				(4.2) Las preguntas sobre el Yogui.

			

		
	
		
			Vidas pasadas

			La conexión con el pasado contiene la historia de sus vidas anteriores.

			En efecto, se dice que, en tiempos pasados, cuando todavía estaban vivas las enseñanzas del Bienaventurado Kassapa,5 moraba en un monasterio a la orilla del Ganges una gran comunidad de monjes mendicantes, que tenían la buena costumbre de respetar todos sus votos. Se levantaban con la primera luz del día, agarraban la escoba y, mientras meditaban sobre las virtudes de Buddha, barrían el patio y hacían un montículo con la basura.

			En cierta ocasión, uno de los monjes le dijo a uno de los novicios: «Anda, novicio, ve a tirar este montón de basura». Pero el novicio siguió caminando, haciéndose el sordo. Entonces, el monje insistió por segunda y por tercera vez, pero el novicio no se daba por aludido y seguía caminando como si no hubiera oído nada. ‘¡Será rebelde este novicio!’, pensó el monje y, enfurecido, le asestó un certero golpe con el palo de la escoba.

			

			[3] El novicio, llorando y gimoteando, fue a tirar el montón de basura por miedo a recibir más palos y, en ese momento, formuló su primera aspiración: «¡Que, por esta buena acción de ir a tirar la basura, en mis futuras existencias sucesivas hasta que alcance el nibbana pueda yo poseer el mismo poder y fulgor que el Sol del mediodía!».

			Después de tirar la basura fue a la orilla del Ganges para darse un baño y, al contemplar el burbujeante embate de las olas, proclamó su segunda aspiración: «Hasta que no alcance el nibbana, en mis siguientes y sucesivas existencias, ¡pueda yo poseer un ingenio tan efervescente y avasallador como la fuerza de estas olas!».

			Por su lado, el monje guardó la escoba en el armario y se dirigió también a la orilla del Ganges para darse un baño. Allí escuchó la aspiración del novicio y pensó: ‘Si este, que no es más que mi subordinado, se atreve con tales aspiraciones, ¿cuánto más superiores no deberán ser mis aspiraciones?’ y proclamó: «Hasta que no alcance yo el nibbana, en mis siguientes y sucesivas existencias, pueda yo poseer un ingenio tan imparable como el embate de las olas del Ganges, de forma que pueda despejar y desentrañar cualquier pregunta ingeniosa que este novicio me formule». Así fue como proclamó su aspiración.

			Tanto el uno como el otro pasaron toda la era búddhica,6 transitando por existencias divinas y humanas. Mucho tiempo después, nuestro Bienaventurado profetizó la llegada de estos dos: «Así como apareció Moggaliputta Tissa Thera,7 pasados quinientos años de mi nibbana definitivo, aparecerán estos dos. Valiéndose de preguntas y respuestas, de símiles y razonamientos, analizarán, despejarán y desentrañarán las sutilezas del Dhamma y el Vinaya que yo he enseñado».

			De los dos, el novicio se convirtió en Milinda, rey de la ciudad de Ságala, situada en la Isla de Pomarrosa.8 Era un monarca experto, preclaro, sabio y capaz, que realizaba cuidadosa y puntualmente todos sus deberes, tanto los referentes al pasado, como los relativos al presente y al futuro. Había aprendido las dieciocho ciencias clásicas: (1) la revelación sagrada, (2) la tradición sagrada, (3) el Sankhya, (4) el yoga, (5) el arte de gobernar, (6) la filosofía materialista del Vaisésika, (7) el cálculo matemático, (8) la música, (9) la medicina, (10) los cuatro Vedas, (11) las leyendas antiguas de los Puranas, (12) las epopeyas, (13) la astronomía, (14) la magia, (15) la lógica, (16) el arte de los mantras, (17) el arte de la guerra y (18) la poética.

			Todos estos, sumados a la palabra del Buddha, [4] hacían diecinueve.

			Como era un orador difícil de atacar y difícil de refutar, se lo consideraba superior a los maestros fundadores de otras escuelas filosóficas: «En toda la Isla de Pomarrosa no hay nadie equiparable al rey Milinda en fuerza, rapidez, osadía y sabiduría. Es rico, posee gran fortuna y opulencia, y dispone además de un ejército formidable».

		
	
		
			Milinda debate con los sabios de su tiempo

			Un día, el rey Milinda deseaba pasar revista a las cuatro divisiones de su poderosísimo ejército; para ello, salió de la ciudad y, habiendo terminado con el recuento de las tropas, cuando ya se encontraba extramuros, sintió el deseo de debatir sobre cuestiones de materialismo, sofística o cualquier otro asunto mundano. Entonces, aquel rey famoso por su dialéctica levantó la vista al Sol y dijo a sus ministros: «Todavía queda un buen trecho de día, ¿qué vamos a hacer si volvemos a entrar a la ciudad tan pronto? ¿No habrá acaso algún experto, asceta o brahmán, que tenga su propia comunidad de discípulos o que sea líder y maestro, incluso uno que sea reconocido como arahant, esto es, un hombre realizado, de los que han alcanzado el completo despertar, que pudiera debatir conmigo y resolver mis dudas?».

			Habiendo hablado así, los quinientos griegos respondieron al rey Milinda: «Existen, majestad, seis maestros: Púrana Kassapa, Makkhali Gosala, Nigantha Nataputta,9 Sanjaya Belatthaputta, Ajita Kesakambali y Pakudha Katcháyana. Ellos tienen su propia comunidad, son líderes y maestros de multitud de discípulos, son conocidos y famosos, fundadores de su propia escuela filosófica y reverenciados por muchos discípulos. Majestad, acudid a ellos, hacedles preguntas y resolved vuestras dudas».

			Entonces, el rey Milinda, escoltado por los quinientos griegos, montó en su carro real y fue al encuentro de Púrana Kassapa. Al encontrarse con él, lo saludó respetuosamente, intercambió unas palabras amistosas y cordiales y se sentó a su lado, diciéndole:

			«¿Qué es, venerable, aquello que protege al mundo?».

			«La tierra, majestad, es lo que protege al mundo».

			«Si la tierra protege al mundo, venerable, entonces, ¿por qué los seres que van al infierno llamado Avichi [5] pueden atravesar la tierra?».

			Cuando el rey Milinda hubo dicho aquellas palabras, Púrana Kassapa no pudo ni tragarlas ni escupirlas. Absolutamente perplejo, enmudecido y abatido, se quedó sentado en su sitio.

			Entonces el rey Milinda fue al encuentro de Makkhali Gosala y le preguntó:

			«Venerable Gosala, ¿existen acciones beneficiosas y acciones perniciosas?10 ¿Existe un fruto y un resultado de las acciones beneficiosas y perniciosas?».

			«No existen, majestad, acciones beneficiosas, ni existen tampoco acciones perniciosas, como no existe un fruto y un resultado de las acciones beneficiosas ni de las perniciosas. Majestad, aquellos que en este mundo son guerreros, cuando vayan al otro mundo, volverán a ser guerreros y aquellos que en este mundo son brahmanes, mercaderes, siervos, chandalas o pukkusas,11 todos ellos, cuando vayan al otro mundo, volverán a ser brahmanes, mercaderes, siervos, chandalas o pukkusas. ¿Qué importancia tiene si sus acciones fueron beneficiosas o perniciosas?».

			«Si es verdad, venerable Gosala, que los que en este mundo son guerreros, brahmanes, mercaderes, siervos, chandalas o pukkusas, cuando vayan al otro mundo volverán a ser bramanes, mercaderes, siervos, chandalas o pukkusas, entonces parece cierto que el llevar a cabo acciones beneficiosas o perniciosas no tiene ningún efecto. Pero, si admitimos

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			

			
			

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
				
				
				
				
				
				
				
				
				
				
			

			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
			
				
				
				
				
				
				
			

		
	
		
			Colofón

			Así termina el libro Las preguntas del rey Milinda, que contiene seis libros, veintidós secciones y doscientas sesenta y dos preguntas. Además, hay cuarenta y dos preguntas que no se han transmitido. Todas juntas suman un total de trescientas cuatro preguntas. En su conjunto reciben el nombre “Las preguntas del rey Milinda”.

			Cuando concluyó el diálogo entre el rey Milinda y el Thera Nagasena, esta tierra rodeada de agua y de una magnitud de ochenta y cuatro cientos de miles de yojanas, tembló seis veces, cayeron rayos, las divinidades hicieron llover flores divinas, los grandes brahmás aclamaron su aprobación, en el vientre del gran océano se produjo un sonoro estruendo, como truenos de tormenta, y así el rey Milinda y su séquito, con palmas juntas en la cabeza, se postraron y mostraron su reverencia al monje.

			[420] El rey Milinda, con su corazón grandemente reblandecido, con su arrogancia diluída, conociendo el valor de la enseñanza del Buddha, firme en las Tres Joyas, libre de dudas y ambages, confiado plenamente en las virtudes del Thera, en sus renuncias, en su práctica y en su comportamiento, confiado, abandonó la actitud defensiva, eliminó su arrogancia y obstinación, como un rey de las serpientes al que le hubieran arrancado sus venenosos colmillos, y proclamó:

			«Excelente, venerable Nagasena, has respondido a las preguntas sobre el Buddha. En esta enseñanza del Buddha, aparte del general del Dhamma, el Thera Sariputta, no existe nadie capaz de responder como lo has hecho tú. Perdona mis excesos, venerable Nagasena. Considérame como tu devoto laico, desde hoy hasta el fin de mi vida».

			Entonces el rey, junto al cuerpo de su ejército, hizo los honores al Thera Nagasena, hizo construir un monasterio que llevó el nombre de “Milinda” y, habiendo provisto al Thera Nagasena, junto a sus cien millones de monjes, de los cuatro requisitos, los siguió. Y como tenía fe en la sabiduría del Thera, cedió el trono a su hijo y renunció a la vida del hogar para salir a la vida sin hogar, desarrolló la visión cabal y alcanzó el estado de Arahant. Por esto se dice:

			
				La sabiduría es elogiada en el mundo,

				su práctica lleva a la continuidad del verdadero Dhamma.

				Habiendo eliminado la duda sobre la sabiduría,

				los sabios alcanzan la paz.

				Aquel cuya sabiduría está bien fijada en los conjuntos

				de fenómenos, y cuya atención es completa,

				es quien merece honor, pues ha llegado a lo más alto.

				Por esto el hombre inteligente, contemplando su propio bien,

				debe honrar al sabio, como quien siente devoción por un templo.

				387[Las preguntas de Milinda y las respuestas de Nagasena

				han sido puestas por escrito, según lo dictado, por orden del Mahathera

				llamado Doni, residente de la ciudad de Doni en [Sri] Lanka.

				Milinda poseía gran sabiduría y Nagasena era un perfecto erudito.

				Por el mérito de esta acción de escribir el libro,

				pueda ir yo de esta vida al cielo Tusita;

				pueda yo contemplar al Buddha Metteyya en el futuro

				y pueda escuchar de sus labios el Dhamma supremo.]

			

		
	
		
			Notas

			
				1.
				La versión del Tipiṭaka más difundida a día de hoy gracias a su versión electrónica: www.tipitaka.org.

			

			
				2.
				Sp 36 ss.

			

			
				3.
				taṃyathā ’nussuyate, lit. «así es como se ha oído», compárese con la fórmula habitual en los suttas pali, evaṃ me sutaṃ: «así lo he oído». 

			

			
				4.
				Uttarakuru es una de las cuatro grandes islas o continentes del cosmos buddhista. En su capital, Ālakā, se encuentra el palacio de Kubera, dios de la riqueza. La opulencia y el bienestar de Uttarakuru son proverbiales hasta el punto de que sus habitantes son incapaces de progresar en el Dhamma, puesto que para ellos es difícil comprender la verdad noble del sufrimiento, principio elemental del camino a la iluminación según el buddhismo.

			

			
				5.
				Según la tradición documentada en el Mahāpadāna Sutta y otros textos canónicos, el Buddha Kassapa fue el buddha anterior al Buddha Gotama, cuya enseñanza está todavía viva en nuestros días.

			

			
				6.
				Es decir, la que va desde el Buddha Kassapa hasta el Buddha Gotama.

			

			
				7.
				Mhv V 95 ss., 131 ss.

			

			
				8.
				En la cosmología buddhista, Jambudīpa (sáns. Jambudvīpa) o Isla de Pomarrosa, corresponde al continente en el que vivimos los humanos. En cierto modo es sinónimo de la India o del subcontinente indio (así por ejemplo U Pu traduce Jambudipa como “India”).

			

			
				9.
				Nigantha Nataputta se identifica con el maestro jaina Mahavira, coetáneo del Buddha Gotama.

			

			
				10.
				kusala “beneficioso”, y su antónimo akusala “pernicioso”. El campo semántico de kusala es amplio, pero su sentido básico es “estar en buenas condiciones para hacer algo”. 

			

			
				11.
				Chandalas y pukkusas son grupos de población que se ubican en una escala inferior a la casta más baja (sudras) de la jerarquía social. Son lo que podríamos llamar “descastados” o “intocables” y se les asocia con todo tipo de comportamientos impuros, como enterrar cadáveres, trabajar con el hierro, o comer carne de cerdo. Para más referencias, véase Greg Bailey y Ian Mabbett, The Sociology of Early Buddhism, Cambridge, CUP, 2003, pp. 42-44.

			

			
				12.
				koṭisatā “cien koṭis”. koṭi significa literalmente “extremo” y se emplea para números muy altos. En este libro traducimos, de forma convencional y aproximada, koṭi como “mil” o “un millón”, dependiendo del contexto.

			

			
				13.
				Es decir, nirodha-samāpatti, un estado de profunda absorción meditativa y cesación de todos los procesos mentales, solo accesible a los arahants.

			

			
				14.
				amanasikāro … ahosiṃ, es decir, no tenía manasikāra, atención o consciencia, porque había entrado en un estado meditativo de cesación (nirodha), propio de los arahants, en el que ya no existe atención o percepción.

			

			
				15.
				En el caso del Abhidhamma, traducimos Dhamma como “fenómeno”, entendiéndose que se trata de un fenómeno de la experiencia sensorial o mental, definido según la escolástica interna de esta escuela.

			

			
				16.
				Al parecer, por haber sido castigado, el monje Nagasena no puede residir junto a su preceptor y tiene que buscarse otro monasterio.

			

			
				17.
				«Inspirado en el Dhamma», si seguimos la edición birmana dhammakathāya.

			

			
				18.
				En pali, vipassanā o visión cabal es la visión que penetra en la naturaleza de los fenómenos, caracterizada por las tres marcas (tilakkhaṇa) del sufrimiento o insatisfacción (dukkha), impermanencia o incertidumbre (anicca), y no-yo o insubstancialidad (anattā).

			

			
				19.
				Yojana, equivalente a unos 10 kilómetros. Se supone que la Ermita del Desvelo, Vattaniya, está a unos mil kilómetros de Pataliputra (hoy Patna, capital del estado de Bihar). Ságala estaba cerca del actual Lahore, y por lo tanto la distancia es más o menos correcta, seguramente un poco más de 1.000 kilómetros. Esta es la distancia que tenía que recorrer Nagasena, por rutas que seguramente conectaban las comunidades de Cachemira con las de Magadha, pero por territorios que según se desprende del texto no eran siempre afines al buddhismo.

			

			
				20.
				Traducimos gihī y gahapati como laico, aunque la traducción literal sería: cabeza de familia. Se refiere en general a personas de sexo masculino que detentan una posición de poder en la familia. Pero de forma genérica el término se refiere a cualquier persona que no sea un brahmán o un monje.

			

			
				21.
				D #20.

			

			
				22.
				Khp 5.

			

			
				23.
				A I 64 ss.

			

			
				24.
				M #62.

			

			
				25.
				Sn I.6 = Sn 91–115.

			

			
				26.
				Esta es nuestra traducción de abhisamaya, literalmente la comprensión mediante el encuentro o experiencia directa de la realidad o la verdad.

			

			
				27.
				Prácticas de penitencia ascética, llamadas dhutaṅga.

			

			
				28.
				ānantarikakammāni: cinco o a veces seis actos con consecuencias kámmicas inmediatas. Normalmente los seis son matar al padre, o a la madre, o a un arahant, derramar sangre de un buddha, provocar un cisma en la comunidad.

			

			
				29.
				Aquí kusalakamma “buena acción”, akusalakamma “mala acción”, para mantener el sentido del texto.

			

			
				30.
				S I 235. Traducimos khandhas por “conjuntos”. Aunque la traducción “agregados” está prácticamente lexicalizada en inglés y en español, creemos que se ha demostrado inútil a la hora de comunicar lo que este término significa y cuál es su utilidad pedagógica. Los khandhas son categorías abiertas que incluyen cualquier subtipo. Es una forma de clasificar la realidad en cinco clases o “conjuntos” de fenómenos. Pero dentro de cada conjunto, los miembros del conjunto son diferentes entre sí. Por ejemplo, el conjunto de sensaciones incluye tanto sensaciones de dolor como de placer, y el conjunto de las actividades volitivas de la mente incluye cualquier actividad mental o pensamiento que esté asociado a la voluntad de hacer algo, sea bueno o malo. El propósito de esta deconstrucción es equiparar el valor de los elementos que constituyen estos conjuntos y refutar la idea de que, por ejemplo, una sensación feliz sí puede ser asimilada al “yo” verdadero, mientras que una sensación dolorosa se identifica como algo ajeno al “yo” y por lo tanto algo que debe ser rechazado. Aunque no está claro que el Buddha negara la existencia de un “yo”, lo que sí está claro es que su discurso sobre los conjuntos refuta la posibilidad de identificar el “yo” o el “individuo” con cualquier miembro de cualquiera de los cinco conjuntos de fenómenos.

			

			
				31.
				Aunque se podría objetar que el aliento sí vuelve, con la inspiración de aire, la idea aquí es que, si el mismo aliento volviera a pasar por la caracola o la flauta después de haber salido de ellas, haría sonar otra vez aquellos instrumentos, lo cual no sucede, y por lo tanto se entiende que el aliento que ha hecho sonar el instrumento se pierde y ya no vuelve atrás para volver a entrar en el cuerpo.

			

			
				32.
				La palabra sati significa etimológicamente “memoria” (sáns. smṛti), “capacidad de mantener en la mente”, “presencia mental”. También significa “atención”, a veces traducida como “atención plena” para distinguirla de la otra atención (yoniso manasikāra, “recta atención”, véase la pregunta anterior). En esta traducción utilizaremos “atención” y “atención plena” como traducciones de sati, dependiendo del contexto, y en algunos lugares incluso será necesario traducirla como “memoria”.

			

			
				33.
				S I 13, 165. El Visuddhimagga (Camino a la pureza) de Buddhaghosa (ca. s. v d.C.) empieza con una cita y una glosa de esta estrofa. El Pātimokkha es el código de conducta monástico.

			

			
				34.
				S I 214, véase también Sn 184.

			

			
				35.
				A I 148–49.

			

			
				36.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				37.
				El mismo símil en S III 156, A III 364.

			

			
				38.
				S III 13.

			

			
				39.
				Cita no identificada, cf. Horner 1963: 61. Se entiende que se habla de una persona liberada, como por ejemplo, el propio Buddha.

			

			
				40.
				D-a 810, Tha 1002-1003.

			

			
				41.
				abyākatā lit. “neutras”, es decir, kámmicamente indeterminadas.

			

			
				42.
				M III 217, S IV 232.

			

			
				43.
				M I 397-398, S IV 232. El primer grupo de seis: sensación de los seis sentidos: vista, oído, olfato, gusto, tacto, mente. Cada una de estas sensaciones puede ser buena o mala. Así tenemos dieciocho. Cada una de las dieciocho puede ser propia de un laico o propia de un renunciante, y así tenemos treinta y seis. Estas, a su vez, pueden ser pasadas, presentes o futuras, con lo cual tenemos ciento ocho en total. No fue posible encontrar ningún pasaje en el Abhidhamma-piṭaka que contenga esta explicación. El uso del concepto ‘Abhidhamma’ en el Milindapañha parece denotar una forma sistemática, o si se quiere esquemática, de entender y explicar el Dhamma, más que una colección de textos específica.

			

			
				44.
				nāma-rūpa se suele traducir también como “mente y materia”. En pali se trata de un compuesto conocido como samāhāra-dvanda, es decir un compuesto coordinativo de carácter colectivo. Indica dos elementos que forman una unidad de sentido, de ahí los guiones en la traducción. En este caso, la filosofía theravāda explica que nāma y rūpa, aun siendo fenómenos distintos, son fenomenológicamente inseparables, por eso a veces, se consideran parte de nāma los conjuntos: vedanā “sensación”, saññā “percepción” y saṅkhārā “actividades volitivas de la mente”.

			

			
				45.
				Leemos pāsādaṃ abhiruhitvā con Be, no Ee māḷaṃ abhirūhitvā.

			

			
				46.
				En pali addhāna significa “camino”, pero en muchos contextos, como el presente, se trata de camino temporal, es decir, el tiempo. Hemos mantenido una traducción literal para que se entienda mejor la pregunta sobre el largo camino del samsara. Tanto en esta como en la siguiente pregunta se demuestra que en ocasiones los problemas filosóficos derivan de polisemias intraducibles.

			

			
				47.
				En el buddhismo theravada el Dhamma o “fenómeno” es por definición mental, puesto que en esta fenomenología concreta no existen 

			

			
				48.
				Este pasaje es confuso en el texto en pali, donde no quedan claro los turnos de palabra. Lo he adaptado según lo que entiendo que se está discutiendo, teniendo en cuenta que la discusión anticipa el símil de los khandhas, que son troncos con ramas que se pueden desarrollar a partir del tronco. Lo que Milinda pregunta es si una vez se ha cortado una rama, esta puede volver a crecer. No si el árbol sigue creciendo o no.

			

			
				49.
				S II 87 ss. Horner 1963: 72 n. 3. El pasaje es confuso y parece haber un juego de palabras en la conclusión, donde se sugiere que los khandhas (conjuntos) son la semilla del khandha (masa) de sufrimiento en el samsara. Véase también Ñāṇatiloka 1919: 87; Nolot 1995: 62.

			

			
				50.
				Literalmente “vida”, es decir “principio vital” o “ser viviente”.

			

			
				51.
				Véase nota 15 sobre dhammas.

			

			
				52.
				Este tipo de definiciones etimológicas parecen redundantes en la traducción. En la lengua original lo que se está queriendo resaltar es que el sustantivo “contacto” se debe entender como nombre de acción, como si fuera un verbo, y que por lo tanto el contacto es el “proceso de contacto”, la “acción de contactar” entre dos objetos. Este tipo de definiciones abundan en textos filosóficos buddhistas, en los que se intenta despejar cualquier atisbo de reificación de los conceptos y se busca resaltar su aspecto procesual, un aspecto que la gramática de la lengua puede a veces ocultar (por ejemplo, en sustantivos, que convencionalmente designan sustancias o hechos concretos).

			

			
				53.
				El original dice samma, que se suele traducir como tambor, pero para mantener un símil que sea familiar al público de habla hispana hemos optado por el instrumento de percusión de las campanillas.

			

			
				54.
				saññā es percepción en tanto que reconocimiento. El ojo entra en contacto con cierta vibración de la luz y esta es percibida, esto es, reconocida, como “azul”, “amarillo”, etc. Por esta razón, la palabra saññā también significa “nombre” o “designación”, en tanto que concepto mental que media el reconocimiento de los fenómenos.

			

			
				55.
				En PTS aquí se llega al fin del capítulo titulado Preguntas entre Milinda y Nagasena.

			

			
				56.
				Traducimos en este pasaje kamma como “acción kámmica” de forma redundante para destacar no solamente su aspecto performativo (sáns. karma/ pa. kamma “acto” o “hecho”), sino también su propiedad moral-retributiva. La acción kámmica es aquella acción cuya cualidad moral se ve reflejada en los resultados y efectos de la acción. La cualidad moral de la acción viene determinada por la intención (cetanā), según la famosa divisa: “Monjes, yo llamo kamma a la intención, es decir, a aquella acción de cuerpo, palabra o mente que uno hace de forma intencionada” (cetanā ‘haṃ bhikkhave kammaṃ vadāmi, cetayitvā kammaṃ karoti kāyena vācāya manasā, A III 410). 

			

			
				57.
				M III 203.

			

			
				58.
				Ver S I 57. Juego de palabras, akkha es el eje del carro, pero akkha también significa sentido o más específicamente el ojo o la vista.

			

			
				59.
				Posible interpolación.

			

			
				60.
				M III 166, 183; A I 141.

			

			
				61.
				Ver D II 107.

			

			
				62.
				En la traducción de este pasaje hemos añadido aquello que en el original se da por sabido: que los cántaros utilizados por los ascetas tienen dos bocas, una grande y una pequeña, y se pueden utilizar para demostrar la fuerza de la presión atmosférica a la hora de retener el agua, cuando el cántaro está invertido y una de las bocas queda tapada. Esta es, al menos, nuestra interpretación del pasaje, que por otra parte resulta críptico.

			

			
				63.
				lekhācariya, es posible que se refiera tanto a un autor, como compilador o traductor de textos. Los traductores firmaban sus obras, aunque podría tratarse de un autor que también firmara sus obras. La palabra lekhācariya sugiere a una persona experta en el arte de la escritura como habilidad gráfica, no necesariamente literaria, puesto que los autores solían recitar sus obras y eran los escribanos quienes escribían, del mismo modo que había lectores especializados que leían en voz alta un libro para el rey o para una audiencia determinada.

			

			
				64.
				Empieza aquí un pasaje que repite preguntas tratadas anteriormente (véanse preguntas 2.3 y 3.6). Este es un ejemplo de los problemas que ofrece el Milindapañha como texto, porque pudo ser recopilado a partir de varias recensiones, con lo cual algunas partes son redundantes.

			

			
				65.
				Véase también Kathāvatthu, primer tema de debate.

			

			
				66.
				Véase «Nombre-y-forma (nāma-rūpa)».

			

			
				67.
				Cita de fuente desconocida. Pero una idea similar se encuentra en Dhp 147.

			

			
				68.
				En pali sati, palabra que solemos traducir también por atención, atención plena, o con el anglicismo mindfulness. sati es la presencia mental que caracteriza tanto la memoria como la atención.

			

			
				69.
				No queda muy claro cuál es el razonamiento implícito de Milinda, pero podría ser que subsumiera la parte artificial, aprendida, de la memoria a la capacidad innata, que en el fondo sería la única memoria real.

			

			
				70.
				Aquí, como anteriormente, traducimos sati por memoria y no por atención o atención plena.

			

			
				71.
				El rey pregunta por pahāna, “acción de deshacerse”, mientras que Nagasena habla de nirodha, “acción de cesar”. Esta es la sutil diferencia entre lo que pregunta el rey y lo que le responde el monje. El practicante buddhista no busca simplemente quitarse el sufrimiento de encima, sino erradicar sus causas, hacer que cese de forma que no pueda volver a surgir y, del mismo modo, eliminar todas aquellas causas y condiciones que podrían generar nuevos sufrimientos.

			

			
				72.
				Pa. yojana, véase nota 19.

			

			
				73.
				Nombre pali de Alejandría, seguramente se refiere a Alejandría del Indo.

			

			
				74.
				Aquí isla se refiere a uno de los cuatro grandes continentes (dīpas) del mundo, a saber: Isla de Pomarrosa, Isla de Uttarakuru (Kurus del Norte), Isla de Aparagoyāna (Goyāna del Oeste), Pubbavideha (Videha del Este). El punto de referencia es el monte Meru que está en el centro. La isla o continente de Pomarrosa (Jambudīpa) está al sur del monte Meru o Sineru.

			

			
				75.
				Pa. samudda (océano) es una palabra formada por el preverbio saṃ (con) y el sustantivo udda (agua), por eso, en pali parece significar “con agua” o bien “agua con [algo]”, y la respuesta de Nagasena explica que el “con” se refiere a “con sal”.

			

			
				76.
				Véase la pregunta de Anantakaya.

			

			
				77.
				La palabra mantra significa literalmente “algo que debe ser retenido en la mente”, “algo para recordar”, “sentencia memorable”. Aunque la palabra ya ha sido lexicalizada en español, es oportuno señalar que en el contexto de la literatura india también significa consejo, enseñanza secreta, confidencial, etc.

			

			
				78.
				Referencia a una antigua división de la palabra del Buddha en nueve partes o géneros: sutta (discursos en prosa), geyya (mezcla de prosa y verso), veyyākaraṇa (explicaciones analíticas, sin versos), gāthā (estrofas), udāna (versos solemnes o inspirados), itivuttaka (historias que se cuentan), jātaka (historias de vidas anteriores), vedalla (baladas o leyendas), abbhutadhamma (eventos maravillosos). Véase Aṅguttara Nikāya 4.6.5.

			

			
				79.
				(1) No dañar ni matar seres vivos, (2) no robar, (3) mantener el celibato, (4) no mentir, (5) no consumir alcohol o estupefacientes, (6) no comer después del mediodía, (7) no asistir a espectáculos de música y danza, (8) no dormir en camas lujosas.

			

			
				80.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				81.
				D II 154.

			

			
				82.
				Según se desprende del pasaje siguiente, la idea parece ser que, por rápida que sea la mente del Buddha, existen preguntas que requieren de un mínimo de cómputo, y su respuesta no se puede conocer de antemano. La diferencia entre los buddhas y el resto de la gente sería, pues, que el Buddha es omnisciente en tanto que puede saberlo todo, incluso el cómputo de estos cien carros, siempre que se le dé un mínimo de tiempo para calcularlo con su mente velocísima. Seguimos la lección de Be ettakā vīhī … ṭhapīyamānā, Ee ettakā vīhi … ṭhapiyamāne.

			

			
				83.
				Cf. Dhp-a I 147.

			

			
				84.
				D II 107, A IV 312.

			

			
				85.
				Referencia al Vessantara Jātaka #547, el último de los relatos de las vidas anteriores del Buddha. Véase también Ja I 74.

			

			
				86.
				Ser mitológico que se suele identificar con los músicos celestiales.

			

			
				87.
				Cp I 9.52.

			

			
				88.
				Referencia al Sivi Jātaka #499.

			

			
				89.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				90.
				saccakiriyaṃ karonti, literalmente: “hacen obras que son fruto de afirmaciones verídicas”. Estas obras, como se ve por los ejemplos, son de carácter milagroso.

			

			
				91.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				92.
				M I 265. Sobre el gandharva (pa. gandhabba), citamos la nota de Bhikkhu Bodhi basada en el comentario (Bodhi 1995: 358 n. 410): «El gandhabba es el ser que llega allí. No es alguien (es decir, un espíritu incorpóreo) que está al lado observando cómo sus futuros progenitores hacen el amor, sino que está dirigido por los mecanismos del kamma, debido al hecho de tener que renacer en aquel momento». Bodhi añade, por su parte: «Así, debemos identificar el gandhabba como el flujo de consciencia, concebido más bien de forma animista, como algo que procede de una existencia anterior y trae consigo la acumulación total de tendencias kámmicas y rasgos personales». Ñāṇatiloka (p. 200) traduce: “der Genius”.

			

			
				93.
				Referencias al Sāma Jātaka #540 y al Mātaṅga Jātaka #497.

			

			
				94.
				La palabra kalala significa tanto suelo fértil como vientre o placenta.

			

			
				95.
				En pali: āma, bhante, sannipāto osaratī ti. Horner (1963: 175) traduce: «Yes, reverend sir, (there was a) conjunction (and each) entered (a womb)». Nolot (1995: 117) traduce: «Oui, vénérable; il y eut conjonction, [la chose bue] entra [dans le placenta]».

			

			
				96.
				Epíteto de Sakka, otramente conocido como el dios Indra (pa. Inda) en el hinduismo.

			

			
				97.
				Vin II 256, A IV 278.

			

			
				98.
				D II 152.

			

			
				99.
				Literalmente “una enfermedad de viento”.

			

			
				100.
				Glosamos la palabra visamaparihāra según el comentario al Sīvaka Sutta. Literalmente sería “cuidado irregular”. Horner traduce “stress of circumstances”; Nolot, “pression d’un déséquilibre”; Bodhi, “careless behaviour”.

			

			
				101.
				En la filosofía del Abhidhamma, se establece una oposición entre kiriyā, que es la acción en tanto que proceso sin retribución kámmica, y el kamma, que es aquello que ha sido “hecho” y es resultado de acciones pasadas. Aquí, para ajustarnos al contexto, traducimos kiriyā en su sentido más literal de “mera actividad”, “mero evento” (sin involucraciones kámmicas).

			

			
				102.
				S IV 230.

			

			
				103.
				Cita de origen desconocido, pero véanse Ud 35, S III 168, Vin III 158.

			

			
				104.
				S V 13.

			

			
				105.
				D II 103.

			

			
				106.
				D II 119.

			

			
				107.
				A I 276, cf. M II 9, Kvu 561.

			

			
				108.
				D II 154, cf. Vin II 287.

			

			
				109.
				DOP ādiyati2.

			

			
				110.
				Entendemos que si el Buddha dice en un lugar que el Dhamma no estará vacío de arahants si siguen la práctica, esto implica que todas las reglas de conducta se van a seguir. El pasaje es difícil debido a la sintaxis. Mil-ṭ presenta lecciones divergentes. Horner (vol. I, p. 200) lo entiende de forma diferente, pues toma como fuente Mil-ṭ 27: “The great Elders of old, sire, were also in doubt about this matter and failed to reach unanimity when this question was raised during the Discussion for fixing the Lord’s Rule”. Según Mil-ṭ y Horner, también es posible que el discurso sobre la continuidad del Dhamma se refiera simplemente al Vinaya.

			

			
				111.
				D II 100; S V 153.

			

			
				112.
				Dhp 129.

			

			
				113.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				114.
				Véase Dhp 127, Pv II 7,19. 

			

			
				115.
				Sn 39, Khp VI.

			

			
				116.
				Vin II 109, A II 72. 

			

			
				117.
				Sn 25, Khp IX.

			

			
				118.
				Ja II 33.

			

			
				119.
				S I 218.

			

			
				120.
				D III 195.

			

			
				121.
				M II 103.

			

			
				122.
				Véase Piṇḍa Sutta, S I 113.

			

			
				123.
				El donativo no tiene por qué ser de comida, en el texto original se habla solamente de cuatro obstáculos al donativo de los cuatro requisitos para el Sangha: comida, ropa, medicinas y residencias.

			

			
				124.
				Vin III 78, etc.

			

			
				125.
				D II 100.

			

			
				126.
				D III 76.

			

			
				127.
				D III 172. 

			

			
				128.
				Vin II 199.

			

			
				129.
				D I 99.

			

			
				130.
				Cita de referencia desconocida, pero véase M-a I 21.

			

			
				131.
				Cita de referencia desconocida, aunque véase Sn-a I 128.

			

			
				132.
				Véase A IV 128-135.

			

			
				133.
				En el caso del banano y el bambú, los nuevos brotes salen de dentro del árbol o de la caña y lo rompen; en el caso de la mula se dice que puede concebir, pero no puede dar a luz y muere.

			

			
				134.
				S I 73, Dhp 361.

			

			
				135.
				Sn 103.

			

			
				136.
				Ud 21-22.

			

			
				137.
				Tha-a II 236, Dhp-a I 244, IV 180, Ja I 114.

			

			
				138.
				Sn 1116.

			

			
				139.
				D III 217.

			

			
				140.
				Vin III 11.

			

			
				141.
				Ja III 24.

			

			
				142.
				Ja IV 210.

			

			
				143.
				D II 128.

			

			
				144.
				Ver D II 135.

			

			
				145.
				Este pasaje se refiere a la experiencia de los jhānas por parte del Buddha, cf. Ruiz Falqués 2022: 253.

			

			
				146.
				D II 141.

			

			
				147.
				Vv 75.

			

			
				148.
				Práctica que de todas formas tuvo su difusión, pues Fa Hsien informa del culto al cuenco del Buddha alrededor de principios del s. v d.C., véase Horner vol. I, p. 254, n. 1. Nolot señala también la documentación del culto a reliquias de utensilios e imágenes del Buddha por parte de monjes y monjas desde el s. ii d.C., a pesar del ideal de desapego monástico, véase p.395 n.190.

			

			
				149.
				A II 238.

			

			
				150.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				151.
				D I 3.

			

			
				152.
				Sn 554, Tha 824.

			

			
				153.
				Véase Ja IV 71, v. 9.

			

			
				154.
				Véase Ja #521, v. 19 (Ja V 116).

			

			
				155.
				Sn 19.

			

			
				156.
				Véase Cātuma Sutta, M I 456.

			

			
				157.
				A I 23.

			

			
				158.
				Dhp-a III 65.

			

			
				159.
				A I 283.

			

			
				160.
				Vin III 94.

			

			
				161.
				Vin IV 244.

			

			
				162.
				Véase Mahāpadāna Sutta, D II 1 ss. 

			

			
				163.
				Sobre las ponderaciones del Bodhisatta en la literatura pali, véase la introducción al libro de los Jātakas: Ja I 48.

			

			
				164.
				Vin III 82.

			

			
				165.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				166.
				Juego de palabras: mānasa “mente”, pero también nombre de un mítico lago sagrado, de aguas puras y cristalinas en el monte Kailasa, en el Himalaya.

			

			
				167.
				D II 332.

			

			
				168.
				Se omite en Ce Ee.

			

			
				169.
				Supuestamente una hierba que provoca urticaria o escozor.

			

			
				170.
				A V 342.

			

			
				171.
				Ja VI 95.

			

			
				172.
				El origen de la cita es desconocido, pero véase M I 389.

			

			
				173.
				Cf. Amba Jātaka #474.

			

			
				174.
				Cf. Dumedha Jātaka #122.

			

			
				175.
				Cf. Mahākapi Jātaka #516.

			

			
				176.
				Cf. Chaddanta Jātaka #514.

			

			
				177.
				Cf. Tittira Jātaka #438.

			

			
				178.
				Cf. Khantivādi Jātaka #313.

			

			
				179.
				Cf. Cūḷa-nandiya Jātaka #222.

			

			
				180.
				Cf. Paṇḍara Jātaka #518. Aunque en nuestra versión del relato Sariputta es identificado con el rey de los nagas.

			

			
				181.
				Cf. Vaḍḍhakisūkara Jātaka #283; Tacchasūkara Jātaka #492.

			

			
				182.
				Cf. Cetiya Jātaka #422.

			

			
				183.
				Cf. Rurumiga Jātaka #482.

			

			
				184.
				Cf. Sīlavanāga Jātaka #72.

			

			
				185.
				Cf. Sabbadāṭha Jātaka #241. En nuestra versión el Bodhisatta no se llama Vidhura, sino que recibe la designación de purohita (“sacerdote principal”).

			

			
				186.
				Cf. Laṭukika Jātaka #357.

			

			
				187.
				Cf. Dhamma Jātaka #457.

			

			
				188.
				Cf. Samuddavaṇija Jātaka #466.

			

			
				189.
				Cf. Apaṇṇaka Jātaka #1.

			

			
				190.
				Cf. Nigrodhamiga Jātaka #12.

			

			
				191.
				Cf. Nigrodha Jātaka #445.

			

			
				192.
				Cf. Kaṇḍahāla Jātaka #542.

			

			
				193.
				Cf. Mahāpaduma Jātaka #472.

			

			
				194.
				Cf. Culladhammapāla Jātaka #358.

			

			
				195.
				S V 456.

			

			
				196.
				Véase Ja V 435.

			

			
				197.
				Véase Mahā-ummagga Jātaka, Ja #546.

			

			
				198.
				Cita de referencia desconocida, pero véase Dhp 351, M I 116. 

			

			
				199.
				Véase Vin II 194. Según la literatura canónica y escolástica en pali, Ananda no era todavía arahant en este momento.

			

			
				200.
				Literalmente: “debido a la ausencia de ocasión” (anavakāsatāya).

			

			
				201.
				En el canon pali, el elefante se llama Nalagiri.

			

			
				202.
				Mil 74.

			

			
				203.
				M I 457. En el mismo sutta que el siguiente.

			

			
				204.
				M I 458-9 = S III 91.

			

			
				205.
				Véase Cātuma Sutta, M I 456.

			

			
				206.
				Sn 207.

			

			
				207.
				Vin II 147.

			

			
				208.
				Dhp 168.

			

			
				209.
				Sn 716.

			

			
				210.
				kiriyākaraṇesu, seguramente se refiere a actividades que no tienen carga kámmica, llamadas kiriyā en el Abhidhamma (véase «El límite de lo pernicioso»).

			

			
				211.
				It 101.

			

			
				212.
				A I 25.

			

			
				213.
				No se entiende muy bien lo que significa esta expresión, véase Horner II 8 n. 2. Nosotros hemos intentado traducir de acuerdo con lo que la expresión significa en el contexto. Parece que Bákula es un ejemplo de los que practican de forma “extra” (atireka), aquí la palabra āgama no significa tradición textual, sino algo añadido o aumentado, el mismo significado que āgama (“aumento” o “inserción”) tiene en la gramática india clásica.

			

			
				214.
				S V 41.

			

			
				215.
				S III 66.

			

			
				216.
				S II 105.

			

			
				217.
				D III 166.

			

			
				218.
				Ja III 514.

			

			
				219.
				Ja III 32; 516.

			

			
				220.
				Ja V 49. En el contexto de la narración, el elefante, que es el Bodhisatta, se abstiene de atacar a un cazador que se ha disfrazado de asceta, con las ropas de color ocre.

			

			
				221.
				M II 47.

			

			
				222.
				Vitex negundo.

			

			
				223.
				M II 54.

			

			
				224.
				M II 53.

			

			
				225.
				It 101.

			

			
				226.
				Sn 554.

			

			
				227.
				S I 167, 173, Sn 81, 480.

			

			
				228.
				P. ej. Vin I 15, 19, etc.

			

			
				229.
				Dhs 665, 718-21, aunque no se habla directamente de comunicación reprochable e irreprochable. Véase también Dhs-a Be 86.

			

			
				230.
				Ja III 354. Véase también Vin III 148.

			

			
				231.
				Respectivamente, la última y la primera comida del Buddha en su carrera como tal. La última fue ofrecida por Chunda, la primera por Sujatá.

			

			
				232.
				Un “incontable” (asaṅkheyya) es una medida de tiempo que, como su nombre indica, es incalculable para la mente humana. Se entiende que es incluso superior a un kappa, “eón” o “ciclo de expansión y contracción del universo”.

			

			
				233.
				A IV 430.

			

			
				234.
				Vin I 5; S I 137.

			

			
				235.
				Vin I 8; M I 171.

			

			
				236.
				M I 165.

			

			
				237.
				Este episodio no aparece en el Tipiṭaka pali.

			

			
				238.
				Este episodio no se conoce en el Tipiṭaka pali, pero sí aparece en el Lalitavistara, hagiografía del Buddha atribuida a la tradición Sarvāstivāda, donde el dios se llama Hrīdeva; véase Nolot 351 n. 253. También figura en una tradición china según la cual un devaputra llamado Tsao-ping habló al Bodhisatta en el momento de la renuncia, véase Horner II 39 n. 4. Seguramente este es el mismo episodio que Nolot, íbid., relaciona con un texto chino de la escuela Dharmaguptaka.

			

			
				239.
				M III 65, A I 27, Vibh 336.

			

			
				240.
				M III 253, cf. Kv 553.

			

			
				241.
				Be na patthayati na upanissayati Ee na pattīyati na upanissayati. Nolot: “il n’avait ni assurance ni confiance en soi”; Horner: “does not profit from (such gifts) for himself, does not rely on (them)”. La interpretación de Nolot parece más correcta y nosotros nos inclinamos por una parecida, especialmente siguiendo a DOP s.v. pattīyati. Ninguno de estos dos verbos aparece, en forma personal, en la literatura canónica.

			

			
				242.
				M I 13.

			

			
				243.
				S I 67.

			

			
				244.
				Cita no identificada. Las traducciones varían, pero tanto Horner como Nolot leen ussahate (= ussahati, sáns. utsahate) con buddhe. Nosotros leemos buddhe como locativo y ussahate como un verbo en voz media, que significa “ser capaz de” y tiene por sujeto los nominativos manopasādo, etc. Esta interpretación está en consonancia con el contexto de la supremacía única del Buddha.

			

			
				245.
				A I 22, cf. Kv 65.

			

			
				246.
				M II 197, S V 19.

			

			
				247.
				Cf. Buddhacarita 7.26.

			

			
				248.
				M I 246.

			

			
				249.
				Cf. S I 156, donde el verso se adscribe al monje Abhibhu, no al Buddha.

			

			
				250.
				Cf. S I 156, donde el verso se adscribe al monje Abhibhu, no al Buddha. En el buddhismo la penetración o perforación es una metáfora que refiere a la comprensión profunda de la esencia de las cosas.

			

			
				251.
				Referencia a un pasaje anterior, Mil 44 [véase «El sufrimiento del que ya no volverá a renacer»]. No parece una cita de ningún pasaje canónico concreto, aunque una idea similar se encuentra en el famoso Discurso de la flecha (Salla Sutta, S IV 207, EPDB, 75-77).

			

			
				252.
				Estas cuatro acciones, que corresponden a las cuatro infracciones llamadas pārājika (“que implican la derrota [del monje]”) son: matar a seres vivos, mantener relaciones sexuales ilícitas, robar y alardear de poderes sobrenaturales.

			

			
				253.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				254.
				Literalmente: «esta pregunta avanza por terrenos abruptos».

			

			
				255.
				Véase Kaliṅgabodhi Jātaka #479 (Ja IV 232). En este relato, el rey va montado en elefante y se dispone a entrar en el patio del árbol Bodhi, símbolo del despertar. Pero al darle repetida y violentamente con el aguijón a su elefante, el animal es incapaz de soportar el dolor y muere. El rey, todavía montado en él, no se da cuenta de su muerte y sigue intentando avanzar, pero obviamente el elefante ya no se mueve.

			

			
				256.
				M III 257, 6-9. 

			

			
				257.
				Seguramente se refiere a filtros, como ocurre en la tradición jainista.

			

			
				258.
				Cita no identificada, pero véase M I 65 y A IV 299. En pali papañca (sáns. prapañca), literalmente significa extensión, expansión, y por ende el entrelazamiento entre la mente y el mundo sensorial.

			

			
				259.
				Ee lee nippapañcā asaṅkhatā, “ausencia de proliferación e incondicionadas”, como si hubiera un sandhi tipo nippapañcāsaṅkhatā. Pero siguiendo Be, la lección correcta es nippapañcā saṅkhatā, donde la segunda palabra significa “[son] consideradas/concebidas ausencia de proliferación mental”. Nolot y Horner siguen Ee y añaden “incomposés” y “Unconstructed”, respectivamente. Horner añade en la nota al pie: “asaṅkhata: según el buddhismo pali, lo único asaṅkhata es nibbāna.”

			

			
				260.
				Literalmente, el texto solo dice «alcanza el nibbana final», pero la muerte se sobreentiende.

			

			
				261.
				Estos cuatro puntos hacen referencia a la regulación del Vinaya, para más detalles véase Horner II p. 82-83.

			

			
				262.
				Cf. Mil 158 (página 201).

			

			
				263.
				Este pasaje no tiene mucho sentido, puesto que se supone que los monjes conocen todas las reglas de disciplina monástica (véase Nolot n. 288). Otra historia sería, sin embargo, si todavía estuviéramos hablando de un laico que ha llegado al estado de arahant, pero no ha aprendido todavía las reglas específicas del código monástico.

			

			
				264.
				Algunos de los nombres de legumbres no están claros y hemos intentado reflejar, sobre todo, la exhaustividad de la lista.

			

			
				265.
				Véase la primera disputación del Kathāvatthu, traducido al inglés por Shwe Zan Aung y C.A.F. Rhys Davids (Points of Controversy, Londres, Pali Text Society, 1915). 

			

			
				266.
				La inclusión del espacio, junto al nibbana, en la lista de los fenómenos no condicionados es una característica del Abhidharma Sarvāstivāda (véase Dhammajoti, Sarvāstivāda Abhidharma, p 554-556). En el Abhidharma Theravāda solamente se cuenta como fenómeno no condicionado al nibbāna. 

			

			
				267.
				Literalmente: “el conocimiento de que existe el viento es algo que ha entrado en mi corazón”.

			

			
				268.
				El yakkha (sáns. yakṣa) es un ser semidivino, siervo del dios de la riqueza, Kubera, en la cosmología india. Normalmente, en la literatura pali los yakkhas son genios benignos, pero a veces pueden ser traviesos, incluso malvados. Las traducciones, pues, oscilan: genio, duende, ogro, etc. Además, en pali la palabra yakkha se utiliza frecuentemente como sinónimo de divinidad (deva, devatā).

			

			
				269.
				La pregunta solamente parece tener sentido si el verano incluye la estación de lluvias, como sugiere la mención a los intensos vientos (los monzones), y el invierno incluye la estación en la que el cielo está más claro y el sol brilla con mayor potencia, aunque las temperaturas sean inferiores. Quizás se trate de una peculiaridad geográfica del lugar en el que se escribió el Milindapañha.

			

			
				270.
				Ja VI 479 ss. El famoso Vessantara Jātaka relata la historia del rey Vessantara, que hizo un voto de generosidad según el cual daría a todo aquel que le pidiera. Después de haber dado el reino entero, un brahmán que buscaba siervos le pidió sus hijos y Vessantara se los dio, del mismo modo que cedió su mujer a otro brahmán. 

			

			
				271.
				Seguimos Be, la edición europea es ligeramente diferente.

			

			
				272.
				Cp I 9.53.

			

			
				273.
				El ratana es una medida de longitud de confusa equivalencia. Por un lado, en el tesauro Abhidhanappadipika, se le asigna una correspondencia de 12 angulas (la anchura de un dedo, unos 2,5 centímetros) de modo que equivaldría a unos 30 centímetros aproximadamente. Véase Abhp, p. 23 y la metrología establecida por Kerfel en Die Kosmographie der Inder, 1920: p. 335. Por otro lado, según el Vibhaṅga, equivale a 2 vidatthi (“anchura”), que a su vez son 12 angulas; es decir, aquí se le dobla el tamaño y un ratana se corresponde entonces a 24 angulas, unos 60 centímetros. Véase Vibh-a 343 y Ruiz Falqués, 2022: p 215 (n. 30). De todos modos, estamos hablando de medidas inferiores al metro. 

			

			
				274.
				Ja VI 577, v. 671.

			

			
				275.
				Esta cita no se encuentra en la literatura pali. 

			

			
				276.
				Según la tradición, cuando a un rey se le manifiesta el disco o la rueda imperial, lo recibe como una señal de que ha llegado su momento de coronarse emperador universal (cakkavattī).

			

			
				277.
				El término pali aquí es bandhana. En la literatura canónica de los Nikayas, también existe una lista de diez ataduras, pero son diferentes y se llaman en pali saṃyojanas, véase EPDB, 564-567. 

			

			
				278.
				En el comentario al Mahāsaccaka Sutta (MN 36), se dice que el Bodhisatta era entonces un joven, no un recién nacido.

			

			
				279.
				Véase por ejemplo D-a 653, Dhp-a III 183.

			

			
				280.
				En pali bhavaṅga. Para una discusión técnica del término en el Abhidhamma Theravāda, véase Rupert Gethin, «Bhavaṅga and Rebirth According to the Abhidhamma», The Buddhist Forum 3 (1994), 11-35; Bhikkhu Nandisena (tr.), Compendio del Abhidhamma: El Abhidhammattha Saṅgaha de Anuruddha, El Colegio de México, 1999, p. 161.

			

			
				281.
				En pali, gati. No queda clara cuál es la diferencia entre kamma y destino, pero resulta interesante que se utilicen dos expresiones diferentes para dos fenómenos que podrían fácilmente confundirse.

			

			
				282.
				La validez de la objeción de Milinda reposa en la ambigüedad del término kāla, que traducimos como hora, momento o tiempo. Kāla puede significar lo que el griego kairós “sazón” “momento oportuno” significa, o bien lo que el griego chronos “tiempo” (cronológico).

			

			
				283.
				La estrofa parece enumerar como muertes intempestivas a todas las que aparecen en la lista de ocho, pero forzosamente debemos traducir aquí kamma como “acción” o “intervención”, para evitar que Nagasena se contradiga.

			

			
				284.
				M I 502.

			

			
				285.
				Traducción literal. Entiéndase “que también se encuentra en el nibbana”. Sin embargo, la idea es que, al ser un símil, la similitud (valga la redundancia) es por aproximación, no por identidad. Esta nota vale para todo el pasaje.

			

			
				286.
				En muchos de estos símiles se da un juego de palabras intraducible. En este caso, el adjetivo anunaya, para la cima de una montaña, significaría “que se inclina” “desnivel”, pero aplicado al nibbana significa “sin preferencias”, igualmente paṭigha significaría algo así como “protección” en el caso de la cima de la montaña y “repulsión” o “rechazo” en el caso del nibbana.

			

			
				287.
				Cf. Mil 271.

			

			
				288.
				Castas bajas, según parece dedicadas a la caza y otras actividades socialmente consideradas impuras.

			

			
				289.
				Dhp 54.

			

			
				290.
				Dhp 55.

			

			
				291.
				Dhp 56.

			

			
				292.
				A I 45, cf. Kv 157.

			

			
				293.
				Probable juego de palabras sīla “virtud moral”/sila “piedra [preciosa]”, métricamente la cantidad de la i no es relevante en este verso.

			

			
				294.
				En los jhānas, vitakka se interpreta a veces como la aplicación inicial de la mente y vicāra como la aplicación sostenida de la mente.

			

			
				295.
				¿Liberados de forma más limitada? Pasaje un tanto oscuro.

			

			
				296.
				Ejercicios de penitencia ascética (véase más adelante).

			

			
				297.
				mātikā (sáns. mātṛkāḥ) “matrices”. Listas de conceptos, a veces en coplas o tripletes, que sirven como patrones para el desarrollo de teorías o discursos. Normalmente cuando se habla de matrices se trata de las matrices del Abhidhamma, p. ej. la primera parte del primer libro del Abhidhamma, el Dhammasaṅgaṇī. Pero las matrices también pueden ser las reglas de disciplina monástica (vinaya-mātikā) comprimidas en índices.

			

			
				298.
				O “el material”, o “la apariencia”.

			

			
				299.
				No queda muy claro qué significa esta frase. Seguramente aquí dhammas son los fenómenos de la existencia.

			

			
				300.
				Este símil parece reconocer la figura del borracho como parte del paisaje urbano. Obviamente, en el caso del Dhamma la pasión por la bebida tiene efectos bien diferentes.

			

			
				301.
				Se trata de cuatro coplas de opuestos: Riqueza-Pobreza, Fama-Desgracia, Elogio-Crítica, Placer-Dolor.

			

			
				302.
				Para este pasaje, con ligeras diferencias, cf. Vin III 230.

			

			
				303.
				A I 23, S I 191. Ambas variantes, Ekaṅguttara (Be) y Ekuttara (Ee), son más cercanas a la etimología, supuesta, del nombre Aṅguttara Nikāya, conocido como Ekottara o Ekottarika Āgama en sánscrito, supuestamente la forma conocida por los primeros traductores chinos de esta colección.

			

			
				304.
				S II 267–268.

			

			
				305.
				Tha 985.

			

			
				306.
				Ja II 294, cf. S II 98. Unos padres perdidos en el desierto sacrifican a su hijo para que no perezcan los tres.

			

			
				307.
				Tha 501.

			

			
				308.
				S V 149.

			

			
				309.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				310.
				Estos versos no se encuentran en las secciones de Tha y Ap dedicadas a este Thera.

			

			
				311.
				Sn 29.

			

			
				312.
				Vism 270 atribuye el verso a los “antiguos” (porāṇā).

			

			
				313.
				Mil 228 ss. Versos de origen desconocido, citados más tardíamente en Vism 42. Según Horner (vol. II, p. 237 n. 7), no parecen canónicos.

			

			
				314.
				Tha 577.

			

			
				315.
				S I 7, cf. S IV 179.

			

			
				316.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				317.
				Ja VI 295.

			

			
				318.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				319.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				320.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				321.
				D I 63, M I 33.

			

			
				322.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				323.
				Shorea robusta, llamado “sal” o “sala”, es un árbol original del sur del subcontinente indio. 

			

			
				324.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				325.
				S V 418.

			

			
				326.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				327.
				D II 94.

			

			
				328.
				Dhp 327.

			

			
				329.
				S V 417.

			

			
				330.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				331.
				Vin II 238.

			

			
				332.
				Ja V 485.

			

			
				333.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				334.
				Ja IV 14.

			

			
				335.
				Cf. M I 424.

			

			
				336.
				Sn 207.

			

			
				337.
				Dhp 81.

			

			
				338.
				Dhp 404, M II 196, Sn 628.

			

			
				339.
				Ap I 67, vv. 5-7.

			

			
				340.
				Dhp 28.

			

			
				341.
				Citado en Dhp-a III 468.

			

			
				342.
				M I 424.

			

			
				343.
				S II 197-198.

			

			
				344.
				Cf. M III 125 sobre Bakkula.

			

			
				345.
				Dhp 350.

			

			
				346.
				A V 88.

			

			
				347.
				A IV 11.

			

			
				348.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				349.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				350.
				Cf. Tha 584.

			

			
				351.
				Cita de referencia desconocida; duppasaho, literalmente “difícil de agarrar”, inalcanzado, invulnerable, véase la descripción del rey Milinda en el primer libro. 

			

			
				352.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				353.
				Tha 1054-1056.

			

			
				354.
				Tha 922-923.

			

			
				355.
				La cita de la estrofa final es de referencia desconocida.

			

			
				356.
				M I 79.

			

			
				357.
				Tha 987 (con variaciones en las últimas palabras), Ap I 30, v. 225.

			

			
				358.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				359.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				360.
				S I 73; Dhp 361.

			

			
				361.
				Juego de palabras, pues los iddhipādas que traducimos como poderes mentales significan literalmente “pies de poder” “bases de poder”.

			

			
				362.
				S II 194.

			

			
				363.
				Ja IV 71, cf. It 22, cf. S I 208.

			

			
				364.
				S I 154, cf. Tha 142.

			

			
				365.
				Ja IV 223.

			

			
				366.
				Cf. S V 414.

			

			
				367.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				368.
				D III 165.

			

			
				369.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				370.
				Tha 982-983, cf. Ja II 293-94.

			

			
				371.
				D II 141.

			

			
				372.
				Dhp 32.

			

			
				373.
				S II 158.

			

			
				374.
				Cf. Ap 47 v. 145.

			

			
				375.
				Bv II 195, pero no atribuido a Sariputta; cf. Ja I 28.

			

			
				376.
				Sn 283.

			

			
				377.
				Cita de referencia desconocida.

			

			
				378.
				Cita de referencia desconocida. Véase Vin III 92.

			

			
				379.
				Sn 282.

			

			
				380.
				Sn 282-283. Ee no lee: tato samaggā nipakā, dukkhassantaṃ karissatha.

			

			
				381.
				Sn 721.

			

			
				382.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				383.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				384.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				385.
				Cita de origen desconocido.

			

			
				386.
				En Be una nota final explica que el resto de las preguntas mencionadas en el índice inicial se perdieron.

			

			
				387.
				Este colofón no aparece en Ee. Seguimos Be.

			

		
	
		
			El Milindapañha es uno de los clásicos universales del budismo. Compuesto alrededor del siglo ii a.C., la obra consiste en un diálogo filosófico entre un rey de Bactria de linaje helénico, llamado en lengua pali Milinda, y un sabio monje budista llamado Nagasena.

			Tras una amena introducción de carácter narrativo acerca de las relaciones kármicas entre los dos personajes, el grueso de la obra consiste en una fascinante sesión de preguntas y respuestas en las que el rey Milinda, como buen sofista griego, pone a prueba la coherencia y el sentido de las enseñanzas del Buddha, sin escatimar mordacidad. El monje Nagasena responde a todas las preguntas mediante argumentos de carácter lógico y recurriendo a múltiples símiles poéticos y citas de la literatura budista primigenia.

			El texto representa una avanzadilla –de más de veinte siglos– de un budismo enseñado a occidentales y una didáctica y entretenida puerta de entrada a la filosofía y la literatura budista antigua.
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